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0.
ユイスマンス J.-K.Huysmans（18481907）が主人公デュルタルの回心を描いた『出発』En
Route（1895）の未完成の草稿である『至高所』La-Hautに登場するジェヴルサン神父に仕えるセレ
ストバヴォワル，つまり「清浄
セレスト
な＝天上的な」家政婦は，『出発』では，組織的に削除される。と
ころが，この女性は『大伽藍』LaCathedraleの第2章で復活を果たし，その後，デュルタルの風
変わりな話し相手となっていく。
バヴォワル夫人の「モデル」は，ブーラン元神父Joseph-AntoineBoulan（18241893）の家政婦，
ジュリーティボー JulieThibaultだ。ユイスマンスと親交のあったミュニエ神父 Arthur
Mugnier（18531944）の日記を読むと，ユイスマンスは彼が準備している「白い小説」の中で，ジュ
リーティボーを，「正統」教義にもとらないように変えて登場させると告白しているのだ。
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重要なのは，ジェヴルサン神父の場合同様，ユイスマンス自身の文学的なオプセッションが，この
女性の周囲に綿密に組織されていくことだ。『至高所』においても，彼女が「再登場」する『大伽藍』
においても，程度こそ薄まるものの，カトリックの教理にはおさまらない異質な要素が多数みられる。
本論では，「流体」と並んでユイスマンスへのマリア派異端の影響を示すもう一つの徴表である「聖
母マリア信仰」がどのような帰趨をったかをみるとともに，デュルタルのカトリシズム回心を描く
『出発』第2部の分析を通して，ユイスマンスの欲望のエクリチュールと欲望のシステムに生じた構
造的変化を跡づけてみたい。
I.
バヴォワル夫人は，聖女や天使と直接対話できるという，一種の超能力を備えている。彼女は，他
人の贖罪のために祈るという事実から分かるように，「身代わりの秘儀」と密接な関係があるだけで
なく，自ら「霊視者
ボワイヤント
＝千里眼」だと名乗っている。「霊視者」は，動物磁気や交霊術の古い伝統に属
する用語である。こうしたオカルトに起源をもつ霊視者が，いたるところに出没すること自体が，
『彼方』La-Basのテクストが，オカルトに毒された19世紀の古い認識論的地層にどっぷりつかって
いることの証左でもあった。
ユイスマンスは，バヴォワル夫人を，なんとかこうした秘教的な霊視者から区別し，聖書の預言の
伝統に近づけようとして，バヴォワル夫人の口から，動物磁気や交霊術の圏域で理解されるような意
味での霊視者ではないと言わしめている。彼女は，「霊視者」であって「夢遊病者（催眠幻視者）」で
はない。というのも，催眠により強硬症
カタレプシー
にならずとも，超自然的な能力を発揮できるからだ。
しかしバヴォワル夫人は，このオカルティスムの基準からみても特異な能力を，ジュリーティボ
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ーに関する「現実」の情報に負っているのだ。
それでは，なぜ，ユイスマンスは，この老女にこれほど強い関心を示したのだろうか？ まず，彼
女が「家政婦」，つまり，「一人暮しの男性の家事をする女性」（『リトレフランス語辞典』）だったか
ら，というのがあげられる。性的な問題はとりあえず除くとして，「独身者」であるユイスマンス作
品の主人公を定期的に襲い日常生活のリズムと均衡を妨げるさまざまな面倒事を解決してくれる女，
『大伽藍』の最終的な公式化に従えば，「良識を備え，てきぱきと家事をこなしてくれる女」，『彼方』
のカレーの妻をもしのぐ「すばらしい料理女」だ。しかし，これにやはりジュリーティボーに由
来するもう一つの特異な特色が加わる。この「滋味豊かなご馳走」を調理する家政婦＝料理女は，
拒食症
アノレクシー
の聖女たち同様，自分自身はほとんど食べないのだ。
さらにもう一つ，バヴォワル夫人について注意しなければならない問題は，ブーラン元神父の教理
において女性に与えられた特別な地位だ。
端的にいえば，バヴォワル夫人は，ジュリーティボーを介して，少なからず異端的な要素を残し
た精霊信仰や聖母マリア信仰と固く結ばれているのだ。
ブーラン元神父の異端カルメル会の教義の中心には，部分的にはヴァントラから受け継いだ，精霊
と，精霊の浄配である聖母マリア崇拝があったことはすでに述べた。3ブーラン元神父の聖母，特に，
ラサレットの聖母への愛着は，うわべだけのものではなかった。いかに逸脱したものであろうと，
ブーランは，「修復」あるいはラサレットの聖母の聖なる御業を実現する使命を与えられていると
考えていた。そして，「メルキゼデクの弥撒」と並んで，セクトの主要な典礼である「マリアの犠牲
の弥撒」は，「シャアエル」という天使名をもつ聖母マリアに捧げられており，この典礼においては，
女性教皇が祭服を着て祭壇に立った。そして，リヨンのセクト内でこの女祭司の役を務めたのがジュ
リーティボーだったのである。
この教理の要諦は，聖母マリアの体現する女性原理の助けを借りて，悪を贖罪することにある。そ
して，その最も秘教的な部分では，マリアの女性原理を分け持つ「現実の女性」の介入，もっとあか
らさまに言えば，純化されたあるいは浄化された女性器をもった女性と性的関係をもつことがその手
段となるというのだ。ここには，キリスト教の贖罪行為と， すでにみたように女性的な起源をも
った 穢れを，聖母マリアの庇護を受けていることによって，その毒からあらかじめ解放された
「女性的なもの」そのものによって浄化しようという「悪魔祓い」の手法とが，奇妙な具合に結合し
ている。こういう理屈から，このセクトにおいては，聖母マリアは，純化され，贖罪の使命を帯びた
第二のイヴだということが強調されるのだ。
ユイスマンスは，デゼッサント，デュルタル，シャントルーヴなどいくつかの例外を除いて，小
説の主人公の姓に関しては鉄道の「時刻表」からアトランダムに選ぶという具合で，きわめて無造作
なのだが，名前の方は，逆に，きわめて象徴的な意味を持たせている場合が多い。
バヴォワル夫人のセレスト（清浄な）という名前が，ブーラン教団内部でジュリーティボーが果
たしていた役割ときわめて密接な関係をもち，かなり特殊な意味をもっていることに，ユイスマンス
が気付いていなかったとは考えられない。
実際，ジュリーティボーは教団内で，ママンセレスト（セレストのお母さん）と呼ばれていた。
ベルトクリエールBerthe（de）Courriere（18521916）にあてた手紙の中で，ユイマンスは，ラ
サレットに向かう途中，リヨンに立ち寄った際に受けた印象を，興奮冷めやらぬ口調で次のように語
（２）
っている。
私は，ブーランのもとで，女性が弥撒を唱えるのを目にしました。新たな生を与えられた女
、
性
、
器
、
，
浄化された
セレスティフィエ
器官（というのがこのセクト特有の言い方です）に栄光あれ！4
II.
さて，バヴォワル夫人をめぐる一連の挿話は，『出発』においては完全に消し去られ，『至高所』に
現れたのとほとんど同じ風貌特徴で，『大伽藍』第2章に復活している。確かに，動物磁気や降霊
術などエピステモロジックに古い層への近縁性を明確に示す「霊視者」という性格こそ薄まるものの，
「天の声」と交流できる超自然的な能力や「拒食症」など，『至高所』のバヴォワル夫人が備えていた
数々の特徴をそのまま保持しているのだ。
とくに，聖母マリアへの特別な愛着は，確かに，より清明で浄化された形ではあるが，この人物の
主要な特質として，『大伽藍』のテクストにも取り上げられている。
このむしろ寡黙な家政婦の喜びは，聖母マリアの御名を称えることだった。彼女は，聖母マリアを崇拝し
ていることを公言していた。また，彼女は，「受肉した御言葉」修道会の創立者で，16世紀のいささか変わ
った聖女，ジャンヌドマーテル
5の章句を，そらで口ずさんだ。この修道会の修道女達は，白い僧服に，
腰のところに深紅の皮の帯をしめ，赤いマントに，血の色のスカプリオという派手な衣装を身につけていた。
スカプリオには，青い絹糸で茨を冠したキリストの名が縫い取られ，炎に包まれ，3本の釘の刺さったハー
トに，ラテン語で「我が愛」という言葉が添えられていた。6
確かに，ここでは，リヨンのセクトの教理への直接的言及は避けられているし，異端信仰の祭司と
いうバヴォワル夫人の曖昧な出自を暗示する文脈はない。しかし，たとえば「受肉した御言葉
ヴ ェ ル ヴ  ア ン カ ル ネ
」とい
う表現を見ると，ヴァントラ＝ブーランの教理になじんだ目からすると，それぞれ精霊とマリア＝シ
ャアエルを指す，「非被造の神智
サジェスアンクレエ
」や「被造の神智
サジェスクレエ
」という表現を思い出さずにはいられない。
実際，広義のキリスト教の一分派であるヴァントラ教団の文書やブーランの書簡の中では，「神智」
（叡智）と，「御言葉」という用語は，ほとんど同じ意味に使われ，相互に交換可能なのだ。
また，次のパッセージで，バヴォワル夫人の聖母マリアの聖地への巡礼が語られるが，圧縮されて
はいるものの，『至高所』の草稿と，内容的にはさほど変わらない。ネタ元は，ここでもジュリー
ティボーだ。
聖母マリアに捧げられた教会のあるところならどこでも，バヴォワル夫人は，片方の手に下着を入れた包
みを持ち，もう一方の手に傘を持ち，胸には，鉄の十字架をかけ，腰に数珠を垂らして，出かけていった。
彼女が，毎日つけていた手帳によれば，そのようにして，彼女は徒歩で10500里を踏破した。7
『大伽藍』以降再登場したバヴォワル夫人は，ユイスマンスの回心を反映して一応は正統信仰に沿
って修正されたと考えられはするものの，デュルタル連作を通じて聖母マリア崇拝の背後に透かし模
様のように垣間見えるもう一人のマリアの存在を指し示すひとつの指 標
メルクマール
として機能するのだ。
しかし，実は，バヴォワル夫人が現れない『出発』においても同じことが言える。ただし，事情は
もっと微妙だ。バヴォワル夫人が消滅して以降も，『至高所』の草稿において，バヴォワル夫人の口
（３）
から発せられた言葉が，完成した『出発』で，地の語りや，他の人物の言葉に配分されることにより，
聖なる家政婦は，絶えず，神の母に，リヨンのセクトの曖昧な刻印を押し続けるのである。
III.
『出発』第1部の第5章において行われるデュルタルとジェヴルサン神父の会話は，身体を刺激し
悩ます淫欲に対する魂の戦いに始まり，魂の苦しみを和らげるため，信徒の祈りのため，夜も門戸を
開放しているパリのノートル＝ダームデヴィクトワール教会に話題の中心が移っていく。
ノートル＝ダームデヴィクトワール教会は美学的にみれば，まったく無価値だ。しかし，私があの教
会にたびたび足を運ぶのは，パリでは，ただひとつ，しっかりした敬虔のあらがうことのできない魅力がた
だよっている場所だからであり，失われてしまった古い時代の魂が，そのまま残っているからです。（…）
そうですとも。礼拝堂の一番うらさびれて，薄暗い場所を好んで求める私が，群衆を毛嫌いしているこの
私が，みずからすすんで，人々にまじって祈りを捧げにいくのですから。8
ノートル＝ダームデヴィクトワール教会に集まる信徒の信仰の無償性，彼らの敬虔さを強調す
る，一読すれば何でもない箇所だ。しかし，完成されたテクストでは巧みに隠蔽されているが，ここ
でも，信仰の純化には，「流体」的な想像力が関与している。キーになる言葉は「群衆」cohue,foule
である。群衆は，ユイスマンスにとって，「不定型」「変動しやすい」「ごちゃ混ぜ」「どこにでも出現
する」「感化されやすい」「伝染性をもつ」「騒々しい」「まがい物」「破壊的」「おぞましい」等々，そ
の基本的な性格 泥や金銭などとも通底する流体的な性格 をもつがゆえに，嫌悪の対象となる。
これは，フロイトSiegmundFreud（18561939）やバタイユGeorgesBataile（18971962）が，リ
ビドーやファシズムの心理構造を考察した時，モデルとして頭にあったのが「群衆」心理であったこ
とと類比的に考えると分かりやすい。
ところが，この群衆は，「祈り」の触媒効果によって昇華され，あるいは浄化
セレスティフィエ
され，より軽やかで，
気高い存在へと変貌する。この信仰という 言語＝象徴を媒介とした贖罪 行為は，常に，また
組織的に「火」のイメージへと送りこまれる。火はその熱を伝え，熱によってますます多くの信者を
熱した圏域のうちに一体化する。「熱い祈り」あるいは「信仰の巨大な炎」によって，『彼方』の中
でブーランジェ将軍GeorgesErnestJean-MarieBoulanger（18371891）に扇動され，クーデター
騒ぎに躍っていた，あの有害で嫌悪すべき群衆が，「魂の息吹」，つまり同様に流体的ではあるが熱
したそれに変化するのだ。デュルタルによれば，「聖母マリアは，他の教会には時折訪れては，しば
らく滞在するだけなのに，ノートル＝ダームデヴィクトワール教会では，これほどの信仰に心を
魅了され，立ち去らずにずっととどまっているのだ」9というのも，聖母マリアが，ノートル＝ダー
ムデヴィクトワール教会におとどまりになるのは，デュルタルが「清 浄 の 気
エフリューヴセレスト
」と呼ぶ基体＝
力によって媒介されているからだ。別の表現を使えば，教会は，昇華され，非物質化されてはいるも
のの，「群衆」というそれを祈りと熱意によってたえず暖め，更新するやはり流体的な性格をもった
「なにものか」でみたされている。それゆえ，この圏域に近づく者は，「これに触れると，みずからも
火がついて」燃えさかるのだ。
ここで，ノートル＝ダームデヴィクトワール教会が選ばれていることは偶然ではない。ユイス
マンスが，この教会が「修復」に関わる信仰や「神の環流」に果たした役割を知らなかったはずはな
（４）
い。1836年，「いと神聖にして，無垢なるマリアの御心大兄弟会」の創立者，Chデュフリッシュ＝
デジュネット神父Ch.Dufriche-Desgenettes（17781860）の前に聖母マリアが現れて，この教会を
彼女のために捧げるように告げた。10そして，マリアのお告げに従って，マリアの聖心に捧げられた
デュフリッシュ＝デジュネット神父の信心会は，またたくまに大成功を収め，修道会設立後10年後
には，提携教会は，8710に達し，登録された信者の数は，70万9531人に上ったという。
また，1839年，つまり，「いと神聖にして，無垢なるマリアの御心大兄弟会」が創設されてから3
年後，見神者にして異端の開祖，ブーランの「先駆者」であったユージェーヌヴァントラEugene
Vintras（18071875）は，ノートル＝ダームデヴィクトワール教会で大天使聖ミカエルを名乗る
老人と，同種のものとしては二度目の出会いを体験し，それがきっかけとなって至福千年説，ナウン
ドルフ主義，修復，マリア崇拝を特色とする新しい異端セクトを創設するのだ。
ちなみに，ブーランがインスピレーションを得たラサレットの場合同様，デュフリッシュ＝デジ
ュネット神父の信心会もナウンドルフ支持の偽王太子派グループとも密接な関係をもっていた。ノー
トル＝ダームデヴィクトワール教会は，れっきとしたカトリック教会であり，デュフリッシュ＝
デジュネット神父が異端として問題になった事蹟はない。しかし，私たちがみてきた19世紀の一連
のオカルト現象の歴史からみれば，言葉は悪いが，同じ穴の狢
むじな
である。
こうした状況は，ジェヴルサン神父の語る次のような挿話と無関係ではありえない。ノートル＝ダ
ームデヴィクトワール教会は，大革命の間，株式取引所として使われていたというのだ。
「この教会をご存じで，お気に召しているようですね。でも，この教会は，あなたがお住まいのセーヌの
左岸地域にはありませんね。いつか，セーヌ左岸以外には，面白い教会はないとおっしゃっていたようにう
かがいましたが」
「ええ，私も驚いています。しかも，この教会は，商業地区のまっただ中，下劣きわまりない叫び声が聞
こえる，株式市場のすぐそばにあるんですから」
「それどころか，教会自体が株式市場だったんですよ」
「なんですって」
「修道士によって祝別され，跣足アウグスティノ会の礼拝所として使われたあと，この教会は，大革命の
間，このうえない陵辱を受けました。この教会の中に，株式市場が開かれたのです」
「そういう事情は存じませんでした」，とデュルタルは叫んだ。11
ただし，ノートル＝ダームデヴィクトワール教会が革命時に接収されたのは事実だが，株式市
場に転用されたというのはブーランの思い違いで，用途は兵舎とパリ第二区の区役所としてであった
ようだ。
思い出しておかなくてはならない。ブーランをはじめ「修復」の理念に鼓吹された様々な潮流にお
いて，大革命は，「啓蒙の世紀」の不敬冒に対し，怒れる神より課された罰であり，償わなけれ
ばならない罪であると考えられていた。
しかし，ユイスマンス自身の関係からいうと，やや事情が変わってくる。
ユイスマンスの主人公にとって，ノートル＝ダームデヴィクトワール教会が株式取引所に転用
された「事実」が「このうえない陵辱」であるのは，単にこの組織が金銭＝資本の循環という，ブル
ジョワ社会を支えるシステムの中心に位置しているからではない。これがただちに，私が『彼方』で
（５）
確認したように①資本＝金銭の悪魔的な形態→②流体的で伝染力をもった穢れ→③「閉鎖空間」に進
入する力→④最終的には，死の欲動と結びついた破壊的な力という，より規模の大きな観念連想を引
き起こすからだ。
だからこそ，この力を昇華し無力化しようと，新たなユイスマンス的な神話が紡がれるのだ。つま
り，金銭＝資本という流体的な穢れに汚染され，堕落した「女性」である教会は，贖罪の祈りによっ
て失った処女性を取り戻すのだ。
「しかし」と，神父は言った。「この教会は，生涯祈り続けることで，かつて失った処女性を回復した聖女
達の場合と同じです。彼女たちの伝記を信じればの話ですが。ノートル＝ダームデヴィクトワール教会
は，過去の淫蕩な生活 stupreを洗い流したのです。教会はまだ年若ですが，現在では，天使の精気
effluencesangeliquesを注入され，神の塩をすり込まれ，すっかり清新の気emanationにあふれています。
この教会は，病んだ魂にとって，身体の不自由な人間にとって，湯治場が果たすのと同じような役割を果た
すのです。ヴィシーで湯治をするように，ここで，9日間の祈りを捧げる。すると，病んだ魂が癒えるので
す」12
最終的なテクストで用いられた語，たとえば，仮に「天使の精気」，「清新の気」などと訳した語で
も，ここで述べられている論理を理解することは十分可能だ。しかし，このテクストに相当する草稿
を見れば，その意味はさらにはっきりしてくる。そもそも，ユイスマンスの『出発』の草稿では，最
初，「清浄な流体
フリュイドセレスト
」となっていたものが抹消された上，「天使の精気」と書き直されているのである。
つまり，ここでは，「群衆」やビエーヴル川，清浄
セレスト
な家政婦バヴォワルに共通し，それを支配して
いるのと同じ欲望の論理が形を変えて変奏されているのだ。
パリの下町を流れる小さな川のように，ノートル＝ダームデヴィクトワール教会は，フランス
革命が作り出した，悪魔的な「流体」によって穢され，堕落させられた田舎出の貧しい「女」なのだ。
しかし，その堕落した女が「浄化された」女性器をもった家政婦と同様，贖罪によって，「清浄な
セ レ ス ト
」
「昇華した
シ ュ ブ リ ー ム
」「天使の
アンジェリック
」「聖化された
サンクティフィエ
」「流 体
フリュイド
」を新たに注入され，デュルタルのもとにやってきて，
彼の信仰を堅固にするために，助けの手を差し出すのだ。
ユイスマンスの，草稿から完成テクストにいたる聖霊と三位一体全体に関する評価をめぐる扱いと
なるとさらに関係が微妙となる。『至高所』のデュルタルは，神秘主義者リュイスブリュックJan
vanRuusbroec,fr.JeandeRuisbroek（12931381）について言及した後，次のように続ける。
だがしかし，神は存在している。その点については，疑っていない。というのも，この世が存在するため
には「非被造の存在」がなければならないからだ。だが，父なる神は私にはよくわからない。はっきりいっ
て，もっとわかりやすく感動的なのは，イエスキリストと聖母マリアだ。これこそ，カトリックという宗
教そのものだ。13
「非被造の存在」という言い回しがリヨンのセクトの中心教典である『マリアの犠牲の祈り』にあ
る「非被造の神智」にもとづいていることは疑いがない。あるいは，百歩譲っても，リヨンのセクト
の聖地ラサレットで，ジェヴルサン神父とバヴォワル神父の目の前でなされたデュルタルの夢想と
いう文脈を考えれば，ユイスマンスがこれを書いた時，リヨン派異端の教理に無自覚であったとは考
えられない。
（６）
また，興味深いことに，草稿B2では，聖霊が「助け主」という名前で呼ばれているのだ。父な
る神に続いて，聖霊の定義をあれこれ，しらみつぶしに検討しながら，デュルタルはさらにめいて
いてよく分からない第三の位格の観念を明確にしようとするのだ。ユイスマンスは『至高所』の手稿
を再びもちだし，それを『出発』に接合するのだが，その際，新たな性格を一つ付け加える。
この本来の姿もなく，形も定まらない神，光であり，流体であり，息吹である神をどのように想像したら
いいのだろうか？ 数々の神話のなかで，父と子は，彼らを結び，彼らとは異なるにもかかわらず，彼ら自
身である霊を放出し，はき出したと説明している。この霊は，それにあずかるものを聖化する恩寵であり，
慰めであり，助け主であり，また，愛であるのだ。14
「助け主」という名称は，草稿では，もう一度，ちらっと姿を見せている。『出発』最終テクストに
おいて，このパラグラフから少しいったところに次のような表現がある。
そして，彼女達，選ばれた魂が読むことのできたどの聖者伝の中でも，彼女らの前に現れ，彼女らを慰め，
励ましてくださったのは，常に聖母マリアとイエスだったのだ。だが，なんて私は馬鹿なんだろう。神の御
子におすがりするということは，父と聖霊という他の二つの位格にお願いすることと同じではないか。三つの
位格が一つである以上，三者のうちの一つに祈るということは，同時に三つの位格に祈るということなのだ。15
これだけを見ると，デュルタル というよりも，彼を通して，ユイスマンスは特段の迷いもなく，
あっさりと，純朴な魂の持ち主が，どうして聖母とイエスを崇拝するにいたるか，その理由を説明し
ているようにみえる。しかし，この部分は，草稿B2の段階では，「聖母マリアとイエスであり，断
じて，助け主や父なる神ではなかったのだ」16となっている。つまり，ユイスマンスは，ここでも，
明らかにブーラン起源の「助け主」信仰と対話し，異端の聖霊信仰を否定した上で，つねにマリアと
対になっているということを条件に，キリスト中心主義を肯定しているということになる。ユイスマ
ンスの聖母マリアは，ブーランの聖霊が消えたところに姿を現すのだ。
IV.
さて，『出発』の第2部は，すべてがデュルタルのノートル＝ダームドラートル修道院におけ
る8日間の「隠修」体験にあてられている。隠修とはカトリックの世界で，一定期間修道院で，指導
司祭のもとに静かに神と対話する黙想修行のことをいうが，『出発』におけるデュルタルの体験はも
っと過激だ。
修道院はデゼッサントのフォントネー＝オ＝ローズの館のように，厚い壁に囲まれ，外界から完
全に切り離されており，肉体的，精神的な欲求を完全に満足させてくれ，自分のために準備された，
聖なる空間であり，「監獄のような沈黙」や「墓地の恐ろしい静寂」の支配する死の圏域 作品の
中で喚起されるスペインの神秘家アヴィラの聖女テレサデヘススTeresadeJesus,Teresade
CepedayAhumada,fr.SainteTheresed・Avila（15151582）の表現を借りれば 「内部の城」
である。このノートル＝ダーム，すなわち聖母マリアに捧げられた小さな修道院は，ユイスマンスの
あらゆる表象やテーマがもう一度取り上げられ，「聖なるもの」のダイナミックな潜勢力が動員され
る特権的な場所なのだ。
ユイスマンスは，彼自身，ミュニエ神父の紹介によって，1892年と翌年，相次いでシャンパーヌ
（７）
地方マルヌ県のフィスム市の近傍にあったシトー会に属する修道院ノートル＝ダームディニー（イ
ニー）に隠修修行に訪れており，多くの伝記作者は，この最初の隠修修行の際，ユイスマンスが正式
にカトリックに回心したとしている。
ユイスマンスがこの隠修修行の直後に残したノートが残っているが，小説の内容は，作家が実人生
の中で体験したことと必ずしも正確に対応しているわけではなく，多くの伝記作者が考えるように，
ユイスマンスの回心が，この第1回の隠修の最中に起こったか，には重大な疑義がある。1892年と
いえば，ブーランもまだ存命中であり，ユイスマンスは彼のきわめて強い影響下にあった。事実，ラ
サレット巡礼の時と同じように，この第1回の隠修が終わった直後，ユイスマンスはリヨンのブーラ
ンの元におもむき，隠修の結果を報告しているのだ。従って，ここでも，経験の「結果」がフィクシ
ョンになったのではなく，フィクションが「回心」の経験に先行していると考えた方がよい。
『出発』第2部の大まかなあらすじを述べれば，このトラピスト修道院という「閉鎖された空間」
の内部で隠修を行う過程で，女性の否定性の徴表を帯びたさまざまな表象との遭遇を重ねたあげく，
作品の中に出てくるもう一人のスペインの神秘家，十字架の聖ヨハネJuandelaCruz,fr.Saint
JeandelaCroix（15421591）にちなんで「暗黒の夜」と呼ばれる神秘体験に参入し，カトリック
への改宗を完成するということになろうか。
『至高所』のデュルタルの場合とは異なり，『出発』において，淫欲の問題，より正確に言えば，
『至高所』以来，デュルタルに穢れた淫欲を引き起こし，彼をカトリシズムから遠ざける娼婦フロラ
ンスの思い出17は，すでに小説の開始段階で，はるか後景に退いており，罪と痛悔の感情が深まるに
つれてその影はますます薄くなっていく。しかし，ノートル＝ダームドラートル修道院到着後，
その夜から，女性の形をした猥褻な幻覚がデュルタルを悩ませ始める。『彼方』以来おなじみの女精
夢魔である。最初に現れた段階で，この女悪魔は，フロランスと直接結びつけられているわけではな
い。しかし，この突然の目覚めに続く夢想の中で，デュルタルはフロランスのことを考えざるをえな
くなる。
『至高所』でも『出発』第1部でも，「ワイン」の比喩が用いられ，フロランスに比べれば，他の女
は，「おもしろみがなく」「香り
アローム
にくせがなさすぎる」という事実が強調される。ところが，『出発』
第2部第2章では，デュルタルはこの公式をずらして，「穢れ」の階梯の最上段に女精夢魔をもって
くるのである。
この女悪魔どもの貪婪な手管に比べれば，人間の女達の愛撫の引き起こす欲望などたかが知れているし，
よわよわしい衝撃しか与えない。ただ，女精夢魔を相手にしても，虚空を抱きしめたにすぎず，偽りの外見
にだまされ，おもちゃにされただけで，身体の輪郭や，顔の目鼻立ちすら思い出せないため，欲望はいきり
たったままで，いやおうもなく，人間の肉叢を欲望させ，自分の身体に本物の女の身体を抱きしめたいとい
う気にさせられるので，デュルタルは，フロランスのことを考えはじめた。フロランスなら，少なくとも，
何か得体の知れないものを求めて，熱をおび息も絶え絶えの状態にさせたまま，こんなふうにふっといなく
なってしまうことなく，満足を与えてくれる。その時，デュルタルは，ふと，自分が，しかと判別はつかな
いが得体のしれないもの，逃げようとしても逃げられぬ亡霊のようなものに取り囲まれ，見張られているよ
うな感じを覚えた。18
ユイスマンスの欲望の宇宙が『彼方』より引き継いだ論理によれば，女精夢魔も，流体的な物質を
（８）
まとった「亡霊」だった。19これは，超自然の悪魔と，おぞましい娼婦とを結びつけるもう一つの理
由となる。事実，フロランスは，小説の進行につれて というより冒頭から 『至高所』に見ら
れた現実の女の輪郭を失い，夢魔という悪魔現象と完全に一体化していくのだ。つまり，一種の悪魔
に由来するものとして説明される穢れは，主体の外側に投影され，客観的な存在となり，また，より
制御可能な存在となる。この手法によって，これまで，その起源に鑑み，女性にのみ関係づけられて
きた穢れの背後に，「男性」の悪魔の存在を想定するという新たな傾向が生ずるのである。
ユイスマンスの欲望の宇宙においては，主体の同一性や安定性を脅かすリビドー的な性格を帯びた
否定性は，つねに女性の形象が担ってきた。たとえば，「悪魔主義」を扱ったとされる『彼方』にお
いても，男性の「悪魔」は間接的な情報として以外には登場しない。ところが，デュルタルの回心が
作品の焦点となってから，にわかに悪魔の実在が重要で深刻なテーマとなる。彼の霊的な進歩にとっ
て障害となる女性形象の背後にあらゆるネガティヴな価値，人間の「悪」の収斂する焦点として，男
性の「悪魔」の存在が浮上してくるのだ。
たとえば，第5章，極めて激しい誘惑を受けたデュルタルに対し，エチエンヌ師は修道院の内部で
は，悪魔が跳梁跋扈していることを認めている。修道院が特に悪魔の襲撃にさらされているというの
は，ブーランの教説の中心的なテーマの一つだという事実である。また，それゆえにこそ，修道院は
「神秘的な身代わり」の秘儀にとって特権的な場所であるとする，ブーランの教理のもう一つの柱が
独自の意味を帯びてくるのだ。この世紀，他人の罪を浄めるために選ばれた魂は，修道院の中に寄り
集まり，固く団結して，悪魔の襲撃に耐えなくてはならない。修道院に対しては悪魔の攻撃が特に激
しい場所だが，修道会は，それゆえに，「社会の避雷針」となって，「自らの身に悪魔の流体を引きつ
け，悪の誘惑を吸い取り，祈りによって，罪の生活を送る者を守ってやり，この世が神から見放され
ないよう，神の怒りを和らげている」20のだ。
つまり『至高所』にせよ，『出発』にせよ，主人公の回心が問題になった作品のほうが，『彼方』よ
りも，はるかにどっぷりとブーランの悪魔主義の圏域に浸っている。
この小説には，それ以前の小説から引き継がれ，ユイスマンスの欲望の宇宙をそれ自身の論理に従
って作り替えるテクスト的な仕掛けが施されているのだ。それは，「閉鎖された空間」の内部で主人
公が行う散策の形で行われる一種の昇華作用である。
まず，『さかしま』A Rebours『仮泊』EnRade『彼方』などと同様，『出発』の第2部が典型的
な「イニシエーション」的構造をもっていることに注目する必要がある。ジェヴルサン神父はアヴィ
ラの聖テレサの「魂の城」を例にとって，神秘体験がイニシエーション的構造をもっていることを明
らかにしている。21ミルチャエリアーデ MilceaEliade（19071986）やシモーヌヴィエルヌ
SimoneVierneによれば，イニシエーションは，一度で終わるのではなく，儀礼が何度も繰り返さ
れ，入信志願者は最終段階にまで上昇していくが，儀式の数は，三およびその倍数でくくられるとい
う。22数年前から修練士としてトラピスト修道院に滞在しているブリュノー氏は，デュルタルの8回
目の散策の途中で，神秘主義について「浄化の生，天啓の生，合一の生を通過して，非被造の善なる
神に至り，神と一体となる」と説明しているが，23ユイスマンスのカトリック期の三部作『出発』
『大伽藍』『修練士』L・Oblatと，この神秘主義の三つの道との間には構造的な連関が存在している。
それでは，ユイスマンスは，このようなカトリック神秘主義に関する知識をいったいどこで手にい
れたのか？ 1892年の最初のトラピスト修道院滞在の直後，ユイスマンスはリヨンのブーランのも
（９）
とを数日にわたって訪れている。そして，1892年8月4日の手紙で，彼は，ギュスターヴブーシ
ェ宛に，次のような手紙を書き送っているのだ。
あらゆる異端的な教説にもかかわらず，確かに，非凡な神秘主義者だといえるのは，ブーランをおいて他
にいません。彼は私にほほえみかけ，私がこれから通らなければならない段階について説明してくれました。
この人物は，しかしながら，まったく驚くべき人物です。24
ここで注目すべきは，『出発』のブリュノー氏とブーラン元神父が，それぞれデュルタルとユイス
マンスに対して果たしている役割の相同性だ。ユイスマンスはブーランが，「これから通らなければ
ならない段階」を指し示したとして，ブーランを「非凡な神秘主義者」として賞賛している。それで
は，「閉鎖された空間」の中で体験される「暗黒の夜」とはどのような意味をもっているのか？
V.
『出発』第2部で繰り返し行われる修道院構内の徘徊の中で，最も重要な位置を占めるのが，滞在
5日目，9時間以上にわたるデュルタルの心理状態の描写だ。
「暗黒の夜」は，聖母マリアの祭壇の前に跪いていた時，神の母を侮辱し，冒したいという狂気
のような感情に始まり，幾つかの段階を経て，一種の幻覚で幕を閉じる。
最初の段階は，カトリック神学のいくつかの教説に対する疑懼の形をとる。デュルタルの精神は暗
闇の中に閉ざされ，二つに分裂する。そして，シニックで笑的な分身が，カトリック信仰の中心的
な問題に対して，するどい質問を発し，一方を解決不能のアポリアに追い込んでいくのだ。
ここで確認しておかなければならないのは，ここで描かれた「暗黒の闇」は，ユイスマンスが彼自
身のトラピスト修道院における体験を忠実に再現したものではなく，極めて意識的に準備され，演出
されたものであるということだ。このことは，ユイスマンスが「暗黒の闇」を書くにあたって『至高
所』をはじめ，彼が以前書いたテクストをかなり組織的に流用していることからも証明される。『至
高所』の本来のコンテクストから分離され，デュルタルの新たな精神状況を語る文脈の中に置き直さ
れたこれらより古層に属するテクストは，これら，ユイスマンスが抑圧しようとしたアルカイックな
欲望を逆に表面に浮かび上がらせると同時に，それが引き起こす様々な観念連合によって，ユイスマ
ンスの欲望のシステム全体を再度活性化させ，その再組織化が図られるのだ。
中でも，問題となるのは，主として『至高所』第3章に描かれた，フロランスをめぐるテクスト群
だ。『至高所』におけるフロランスにまつわる挿話は，『出発』の草稿の中で，一旦は抹消されながら，
執筆のほぼ最終段階に至っていわば細切れにされて，テクストの中にちりばめられる。フロランスの
記憶は，「暗黒の闇」の記述の中で，女性のもつ否定性に対するユイスマンスのオプセッションを欲
動のレベルで全面的に展開すると共に，ユイスマンスの「流体」に対する想像力を，その系も含めて
喚起するのである。
さて，疑懼と淫猥な欲望の嵐はその後一旦静まるが，精神的肉体的な危機はデュルタルを波状に
襲ってくる。食事の後，この危機は，ジルドレーのティフォージュの森の中での彷徨を想起させ
る，エロティックで幻覚的な譫妄のディスクールへと到達する。
『出発』において，ユイスマンスは，デュルタルとジェヴルサン神父との会話を通じて，神秘主義
について多くの情報を提供している。
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例えば，第4章，デュルタルとジェヴルサン神父の会話の中で，彼らは「神秘主義」の目的に関し
て共通の了解に達する。25
ジェヴルサン神父によれば，「暗黒の闇」と呼ばれる「神秘」経験は，この目的を達成するために
十字架の聖ヨハネによって考え出された仕掛けだが，神から嘉されたスペインの幻視者の教えは，ユ
イスマンスの構想する「閉鎖された空間」と驚くほど近似した構造をもっているのだ。さらに，ジェ
ヴルサン神父はこのシステムのなかで，主体が「聖なる」審級に近づき，これと一体化する上で，苦
痛の果たす効果を重視している。26ユイスマンスは，古くなった皮膚をごしごしこすったり，削った
りして，表面をきれいにするイメージを多用している。しかし，魂の浄化に関わるこの「機械的な」
イメージと，もう一つの「化学的な」イメージとは，矛盾なく隣り合わせになっている。そして，こ
の後者の場合には，「暗黒の夜」は，「神秘的な身代わりの秘儀」とは，特段対立するものではなく，
両者は同じ原理に立った相補的な現象であることが理解される。27ブーラン＝ユイスマンスのシステ
ムにおいては，穢れ，罪，病など，悪の否定性―死の本能―に刻印された多くの現象が，流体あるい
は，その比喩的な表現である「泥」によって媒介され，相互に変形交換可能であり，さらに司祭や，
祓魔師などの聖職者や，魔術使いなど，一定の権能をもった者は，これをある主体から別の主体に自
由に移動することが可能だった。
ユイスマンスにとって，病気をはじめあらゆる身体的，精神的な苦痛は，量として計ることができ，
それによって人間は，神に対する借財である罪を贖うことができる。ブーランによれば，不安や悲嘆，
苦悶，貪欲，淫欲，ヒステリーなど精神的な苦痛も，病を含む身体的な苦痛同様，一般に，悪魔の策
略や誘惑によって引き起こされる。つまり，二系統の苦痛は，どちらも流体を基体とする「罪」の異
なった様態に他ならないのだ。
どうやら，ユイスマンスは『出発』の段階においても，この奇妙な説に同意していたらしい。苦痛
が人生の唯一の目的だと言ったあとで，彼は，ただちに，麻酔を例にとって，あたかも苦痛が貸借勘
定表によって管理される財物であるかのように，「一生の間に支払わなければならない肉体的精神
的苦痛の勘定」を持ち出してくる。デュルタルの最後の言明は，ブーラン＝ユイスマンスの思想の癖
を典型的に要約しているといえよう。
これは，フロランスに関わる次のような一節にも現れている。過去の淫欲の罪を悔いあらためる最
初の痛惜の兆候を示したデュルタルに対し，ジェヴルサン神父は，デュルタルにこれから進むべき道
を指示し，「再度，罪を犯すと大変な結果となる」と注意を促す。自分に自信がもてず，呆然として
言葉にならない言葉をつぶやくデュルタルに，ジェヴルサン神父は言う。
「私は，あなたにお話しした神秘的な身代わりの秘儀を信じています。それに，あなた自分自身でこの秘
儀を体験することになりますよ。あなたを助けるために，修道女達が悪魔との闘いに乗り出します。悪魔の
襲撃が激しく，あなたが支えきれない分を，彼女たちが身代わりになってくれます。あなたの名前すら知ら
なくても，人里離れた辺鄙な田舎からカルメル会やクラリッサ会の修道女達が，手紙に書いた私の求めに応
じて，あなたのために祈りを捧げてくれるのです」28
実際，これを境に，「うずくような最も激しい悪魔の攻撃」，つまりフロランスへの抑えがたい淫欲
は，目立って減るのだ。もっともデュルタルには，それが，「隠修修道院の介入によるのか」それと
も「季節が変わったため」かの判断がつかないのだが…
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ただ，作品生成の観点から，確実に言えるのは，この箇所は，ブーランの教説の影響を色濃く残し
た『至高所』の第2章のかなり自由な書き換えだということだ。
「そうです。わたしは個人的に，・神秘的な身代わりの秘儀・を実践している修道女たちを知っています。
そもそも，カルメル会やクラリッサ会のような修道会は，他人が苦しんでいる悪魔の誘惑を自分の身体に移
すことを喜んで受け入れます。だから，これらの女子修道院は，いわば，期限が来て悪魔に決済を迫られて
も支払い能力のない魂の債権に裏書きしてやり，このようにして，借金をすっかり立て替えて払ってやるの
です」29
『出発』では，カルメル会やクラリッサ会の修道女達は祈りを捧げるだけで，デュルタルに対する
悪魔の誘惑を直接引き受けるわけではない。ただ，修道院に引きこもり，与えられた任務を果たすと
いう象徴的な枠組みが残されているだけだ。この言葉を文字通り受け取ってもよいものか？ それと
も，彼女たちの祈りには，何らかの身体的な修法が付随しているのだろうか？
というのも，『至高所』においては，ちょうど彼女の先達，福女リドヴィナのように，修道女達は，
他者の罪を苦痛や病に変え，それを我が身に引き受けているからだ。罪は，最終的には，流体的な，
あるいは欲動に根ざしたエネルギーを媒介として，相互に変換可能な量なのである。
ユイスマンスが，作品や実人生の中で見せる麻酔に対する反感は，こうした心的経済の文脈から考
えて初めて理解することが可能となる。というのも，苦痛とは，それに伴う幻覚＝表象と共に，対抗
エネルギーとして働き，主体が性的な欲望を浄化し，あるいは，昇華することを可能にする原資なの
であり，麻酔を使えば，「聖なる」審級との「理性を超えた融合」を実現する試みを挫折させてしま
うことになる。こうした詐術をもちいれば，苦痛の蓄積＝凝縮ができなくなってしまうからだ。苦痛
が大きくなればなるほど，閉鎖された空間を活性化するエネルギーの力がそれだけ大きくなる。いっ
てみれば，ユイスマンスの「暗黒の夜」とは，主体の心理機構 これが，また，住居ないし「魂の
城」という形で表象されるのだが 内部で苦痛に備給された欲動のエネルギーを最大限に増大させ
ることにある。そしてこの圧力のもとに作り出された混沌とした心理状態において，あらゆる抑圧は
一時的に解除され，あらゆる猥褻でおぞましい表象が解放されると共に，古い心的な機構は破壊され，
その全面的な再組織が可能となる。
VI.
『愛の物語』に含まれる論文に続いて，宗教問題に対する見解を要約的にまとめた『最初に愛があ
った』のなかで，ジュリアクリステヴァは，まさにユイスマンスがここで問題にしている神秘体験
に関連して，キリスト教信仰は，精神分析で言う「一次的同一化」の運動だと述べている。
その後，有名な神秘経験について書かれたものを読んで，おそらく極度に単純化することになるかもしれ
ませんが，あえて言えば，信仰とは，愛と保護を与える審級との，一次的とよぶべき同一化の運動と形容す
ることができるように思います。取り返しのつかない別離の認識を超えて，西欧人は，「象徴的
サンボリック
」と言う以
上に「前記号的
セミオティック
な」手段によって，もはや実体的で母性的というより象徴的で父性的な「大文字の他者」と
の一体性，あるいは融合を再び回復したのです。30
「形成途上の」主体は，母親の身体から分離し，フロイトが「個人の前史の父」と名づける第三の
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審級，父と母両者の役割を兼ねる曖昧な審級と直接的で，即時的な転移を行う。この主体形成の最も
原始的な段階において，この審級は，論弁的かつ合理的な言語の審級ではありえず， 比喩的文
学的には家や城で表象される 一種の「想像上の空間」であり，そこで，主体が，食物と保護を与
えてくれるが，しばしば，主体の独立の可能性を奪い，破壊的でもある母＝子の双数的な融合を断ち
切り，そこを出発点として，未来の「自分」を形成するように促される特権的な空間である。
クリステヴァが，行動主義にもとづくアメリカ主導の現代精神医学に抗して，フロイトの精神分析
の現代性＝正当性を擁護した90年代中期の一連の著作でも繰り返し強調しているように，あらかじ
め「個人の前史の父」へと同一化した主体は，一方で，母親の身体という原初的な「性的対象」を棄
却し，また一方で，それに変わるものとして自分自身のうちに新しい対象をこしらえ，それにリビド
ーを備給することによって自分自身の形成を開始する。31しかしながら，この同一化は，「自我」が
言語と意味作用の主体として最終的に自己を確立するための最初の一段階にすぎない。この力動的な
過程は，母性的な対象が最終的に棄却され，これに対する反動形成として自我理想への同一化が行わ
れるエディプスコンプレックスが問題となる時期まで，段階を追うごとに洗練され，さらに発展し
た形で繰り返されていくのだ。32リビドーが動員され，昇華が行われるこのプロセスにおいては言語
が決定的な役割を演ずる。しかし，意味作用の審級を作り上げるのは，出生した時点から，主体を解
体し，死へと至らしめる否定性の力なのだ。
「自我とエス」の一節に注釈を加えながら，クリステヴァは，自己愛的
ナ ル シ シ ッ ク
な主体が昇華作用によって
意味作用の主体へと根源的な変容を遂げる時，必然的に死の衝動にさらされなければならないと強調
している。「自我」が，「個人の先史時代の父」と同一化し，最初の性的な対象から分離する時，エス
のエロティックなリビドーは，攻撃性や死と関係する「もう一つの」リビドーに変貌するのだ。この
意味作用の審級への非行は，「否定的なものの作業」33あるいは，ヘーゲル的な意味での否定性が作
用した結果なのだ。
言葉は，きわめてヘーゲル的な意味での否定性の作用過程に内在的に組み込まれており，ここでも，かつ
てフロイトがエスの欲動に適用して，自我の出現を説明した同一化＝昇華のメカニスムを利用するのだ。
「否認」に関する論文において，超自我 自我 エスに改変された第二の局所論が想定する力動論が，言語記
号と象徴化の能力のまさに中心に置かれたのである。34
一方，ジョルジュバタイユは，彼の「内的体験」を，ヘーゲルGeorgWilhelm FriedrichHegel
（17701831）から，ニーチェFriedrichNietzsche（18441900）にいたる弁証法的な企図のうちに位置
づけている。彼の内的体験の理解自体，フロイトの影響下に行われ，コジェーヴAlexanderKojeve
（19021968）という共通の師をもつラカンJacquesLacan（19011981）を介して，その哲学的な射程
はクリステヴァの神秘主義理解とも重なっている。実際やはり十字架の聖ヨハネとアヴィラの聖テレ
サの神秘主義思想から基本的な概念を得たバタイユの神秘体験の記述は，主体が絶対的な他者と交流
しようとする瞬間，自我を喪失することに言及している。35
「（知によって）全となろうとした」「自我」は苦悩に陥る。「自我」は交流したいと望む。しかし，
そのためには，「自我」は，自分を喪失する，つまり自分の「自己同一性」を否認しなければならな
い。交流が生じるためには主体（「私自身」）と（「全面的にとらえることができないというかぎりで，部分
的に無限である」）客体とは，異なった存在でなければならない。しかし，自我が自分の同一性を維持
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しながら客体を所有しようとするかぎり，すべての試みは失敗する運命にある。というのも，他者を
所有するとは，自分自身の喪失なり否認を前提とするからだ。自我が，自己を喪失することを，自分
を否認することを受け入れて始めて，逆説的に自己を喪失した状態は終わり，「新たな知識」が，歓
喜のうちにわき出てくる。「自己同一性と，自己とともにある知が捨て去られ，この遺棄のなかで，
非 知に身をゆだねる時，法悦がはじまる」つまりバタイユにとって，「内的体験」とは，この逆説
を生きることにあるのだ。
ユイスマンスは，その文学的体質からして，決して哲学的な人間ではない。しかし，そのたぐいま
れな想像力と，直感，自己の欲望への徹底した忠実さのおかげで，たしかにいささか常軌を逸した，
異様なやり方ではあるが，現代の哲学者や精神分析家の論考とさして違わない方向で，カトリックと
いう一神教圏の文化のなかに，その弁証法的な対部として埋め込まれた「否定性」の問題圏を的確に
理解し，そこから，自分自身の文学的宇宙の欲望の布置を転換していくのである。
ユイスマンスのシステムには，ひとつの特権的な女性形象が登場し，彼の女性に対する激しい嫌悪
感を緩和し，主人公をキリスト教へと接近させていく。ユイスマンスの「内的体験」とは，聖母マリ
アの刻印をうがたれた表象の満ちた空間を横断していくことにあると言っても過言ではない。「暗黒
の闇」は，デュルタルが聖母マリアの礼拝堂に跪いた時，彼女を冒したいという狂気のような感情
がわいたことから開始され，トラピスト修道士の歌う聖母賛歌，「サルヴェレジーナ」によって，
終局を迎えるのだ。
この錯乱的な徘徊の間，デュルタルは聖母マリアに祈り，再三彼女に助けを求めている。ドミニッ
クミエが彼女の編集した「フォリオ版」の『出発』の序文で述べているように，トラピスト修道会
の閉鎖された庭は，聖母を表す比喩＝アレゴリーをなしている。ただ，「公正」を期すために付け加
えておかなければならないが，この空間には，十字架の池の畔に建てられた，巨大な十字架と大理石
のキリスト像という，もう一つの宗教的な象徴が存在し，デュルタルの神秘経験を導く象徴的な中心
として機能しているのだ。
ノートル＝ダームドラートル修道院のモデルとなった，ノートル＝ダームディニー修道院は，
第一次大戦中に被災して完全に破壊され，修道院の建物，庭，池がどのように配置されたかは定かで
はない。ただ，1903年，ニューグが撮った写真が，ユイスマンス関係の資料を多く収めたアルスナ
ル図書館のランベール文庫に残っている。それを見ると，確かに緑に囲まれた小さな池の背後に，
5，6メートルもあるかと思われる十字架が立っており，さらに後景に修道院の建物が見えている。
今となってはこの写真と，ユイスマンスのテクストだけが，この修道院の記憶を現在に甦らせるよす
がである。
さて，そのユイスマンスのテクストでは，従って，父なる神とキリスト，聖母とは，緊密な関係で
結ばれている。父なる神への「信仰は，母と息子を介して」36訪れるのだ。高度に比喩的な意味で，
信仰の出発点，ないし，信仰の媒介となる同一化の軸は「暗黒の夜」が始まる以前に与えられている。
『出発』においては，物語の最初の段階から，神の恩寵を示す優しく心地よい予兆を伴って，信仰
はすでに成立している。過去，極度に脆弱でなかなか主人公の思いのままにならなかった胃腸は，穏
やかで，愛と恵みに満ち，優しい保護を与えてくれる修道院に到着して以来，しごく調子がよい。
ユイスマンスの「神秘」経験の眼目は，「暗黒の闇」が聖母マリア対するデュルタルの狂気に近い
冒の欲望から始まったように，神を媒介する審級との幸せで直接的な同一化ではなく，これに向け
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られた発作的な攻撃性，侵犯への欲求だ。
しかし，まもなくデュルタルの心は聖母を冒したいという思いでいっぱいになった。なんとしても聖母
を侮辱したい。彼女を汚すと思うと，彼は身のうちに，ひりひりするような喜び，ぞくぞくするような激し
い欲望のたかまりを覚えた。車夫が使うような下品な罵りの言葉が口元までせり上がってきて，今にも外に
出ようとしていたが，彼は顔をひくひく痙攣させながら，汚い言葉が口から漏れるのをやっとのことで押さ
えた。37
この冒の欲求は，無意識に腹の奥からわき上がってくるだけに，きわめて激しい形を取るが，こ
こには，聖「母」に対する近親相姦的な願望が隠されている。悪魔の攻撃がつかの間静まった場面で，
ユイスマンスは，デュルタルにわざわざ，人間が聖母を娶ることができないと言わせているからだ。
キリストは，パンの形で，自分の肉体を与える。これは，口唇を通して実行される神秘な結婚であり，聖
なる交接だ。キリストは，まさに女性たちの夫なのだ。それに対して，我々は，自然の性向からしても，意
識せずとも，聖母マリアに心惹かれるが，彼女は息子のように，自分の肉体を与えることもなく，聖体のな
かに宿ったりはしない。彼女を所有することはできないのだ。彼女は我々の母であって，キリストが童貞女
の夫であるように，我々の妻になることはない。38
この箇所は，『至高所』の第4章冒頭からここに移されたものだが，『至高所』のテクストは，さら
に一層雄弁で露骨だ。
キリストは，聖体の形で，現実に自分の肉体を与える。これは，口唇を通して実行される神秘的な結婚で
あり，聖なる交接だ。キリストは確かに童貞女達の夫であり愛人だが，我々男達は，我々の性からしても聖
母マリアに惹かれるが，彼女は彼女の息子のように，我々に身を任せたりはしない。彼女は，主なる神の執
政であり，監督であり，執行者であるに過ぎぬ。彼女は，聖なる形色のなかに宿ったりはしない。彼女を所
有することはできないのだ。彼女は，キリストが童貞女達の夫であるように，我々の妻になることはない。39
しかも，おなじ神秘主義に対するデュルタルの憧憬を語りながら，『至高所』の中では，この一節
は，ブーラン派異端との関係でかなり曖昧な意味をはらむ文脈におかれている。デュルタルはいくつ
かの稀な例外を除いて，「もっとも高い境位にあり，法悦を呼び起こす祈」は，「もっぱら女性の場
合に限られている」として，女性が自分の同一性を失い，恍惚の境で，他者に同化できる能力の高さ，
女性の被暗示性の強さを指摘した上で，これを示すよい例として，13世紀から15世紀にコルマール
のウンターリンデン修道院で起こったある超常的な現象を報告している。
この修道院では，一人や二人ではなく，修道女全員が歓喜の叫びをあげ，涙にくれて恍惚状態にいたりま
した。身体が30，40センチの高さに浮かんだり，すっかり憔悴したあげく，身体から馥郁とした香りを発
した修道女もおり，また，身体が透明になったり，頭の周囲に星のようにきらめく光輪が現れた者もありま
した。このようなあらゆる法悦の現象が，修道院という，高度な神秘主義の栄える場で眼にされるのです。40
ユイスマンスは，この箇所を書くにあたって，ビュシエール子爵VicomtedeBussiere（18021865）
の『ドミニコ会の華，またはウンターリンデンの神秘』41を参照したという。直接的な証拠はないも
のの，ここに描かれたのは修道院における集団的な精神錯乱というブーランが最も好んで扱ったテー
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マであり，また，ここに記された空中浮遊という現象自体，ブーランの属していた動物磁気，催眠幻
視術の影響を受けたオカルト神秘主義の教派では，ごく一般的に見られるテーマである。さらにこの
一節は，異端マリア信仰の祭司ジュリーティボーをモデルとしたバヴォワル夫人に関する超自然的
な挿話，特に，聖母マリアをはじめとする天界と「交流」できる彼女の特殊な能力をあらかじめ合理
化する地ならしの役割を果たしているのだ。42
デュルタルを襲った攻撃性の発作は，彼の呼びかけが神にも聖母マリアにも届かず，大文字の他者
から完全に見捨てられたという意識から，やがて，悲嘆と憂鬱，喪失の感情に変化する。
静寂の中に自分の叫びが消えると，彼はうちひしがれた。しかしながら，彼は，何とかこの悲しみを跳ね
返そう，絶望から逃れよう，なんとか戦おうとしたが，自分の神への呼びかけは届かない，声を聞いてすら
もらえないという，痛切な感覚が再びこみあげてきた。彼は，慰めを司り，許しを仲介する役目を負った聖
母に，自分をお助け下さいと訴えたが，自分の声を聖母マリアがお聞きになっていないことがはっきりとわ
かった。43
デュルタルの意識は，完全に受け身の状態に戻る。これは，小説のテクストの上では，ますます厚
くなる闇によって表象されているが，一時的にあらゆる抑圧が解除され，心的な「空間」は，みだら
で，汚らわしく，おぞましい幻覚で満たされる。この悪魔の最後の攻撃が，「流体的な」基盤をもっ
ていることは何ら不思議ではないだろう。
しかし，最後に至って，ユイスマンスの神秘体験は，一気に，エディプス的な切断のドラマを体験
させる。それも，おそらくは，この空間を苦痛のそれに変える，死と解体の欲動に根源をもつ力動的
な力の介入によってである。少なくともユイスマンスのテクストはそのように演出されているように
みえる。
流体的な幻覚が極点に達し，夢魔がフロランスの姿をとって現れたとおぼしき女との倒錯的な交接
が示唆されると，「悪魔」が，ユイスマンスの作品の中ではただ一度，具体的な相を伴って出現する。
デュルタルは崩壊寸前だった。そのとき，突然，自分の配下の者達を監視し，自分の命令が実行されてい
るかを確かめに来たかのように，死刑執行人が登場した。姿は見えなかったが，その存在をはっきりと感じ
た。形容しようのない感覚だった。魂は，現実に悪魔がそこにいることがわかると，総身に震えがはしり，
なんとかその場から逃げ去ろうと，ガラス窓に突き当たった雀かなにかのようにぐるぐると旋回した。44
VII.
フロイトが分析した「17世紀の悪魔憑き」の症例に似たメカニズムが働いていると仮定するなら，
デュルタルはここで，残酷で抑圧的な父親のイメージに直面したということになるのだろうか？ 同
じ原父の否定的な面を表象し，「善良で公正な」神の対極に形作られる陰鬱な顔の父の姿である。「暗
黒の夜」の継続期間中，この空間内部に働いていたあらゆる攻撃性，あらゆる破壊の欲動，あらゆる
否定性の力がこの表象に集約され，デュルタルの魂を危機に陥れるのだ。『出発』のテクストは，そ
の後すぐに一風変わった光景を提示する。
悪魔の脅威 去勢の脅威？の前に，魂と身体が分離し，身体が崩壊の危機にした魂を救いに来る
のだ。
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きわめてはっきりと，きわめてくっきりと，デュルタルは初めて魂と肉体が区別され，二つに分離するさ
まを目にした。また初めて，つれあいの魂を自分のさまざまな欲求で，これまでひどく責めさいなんできた
身体が，互いの危機のなかですべての恨みを忘れ，いつもは自分に抵抗している魂が崩れ落ちようとするの
を引き止めようとしているのを意識した。45
1892年，イニーのトラピスト修道院滞在時にユイスマンスがつけていた日記の中で，彼は自分の
体験を次のように箇条書きで要約している。
ここからはっきりと次のことが判明する。
1.魂と身体の区別。初めて，これを感ずる。分離はもはや疑いない。
2.魂がこれほど苦しむことがあろうとは信じられなかった。魂には肉体同様，魂固有の病がある。疑懼
も，激しくなると，高熱を発したのと同じようになり，狂気に近くなる。
3.神が，人知れず密かにお力を貸してくださったこと，また，悪魔が，巧妙に，しかしはっきりと働き
かけを行っていたことは明らかだ。私はほとんど手で触れられるほど，悪魔の存在をはっきりと感じ
た。最初のご聖体は，悪魔の活動を募らせたが，二度目のご聖体で，悪魔は退散した。これは確かだ。46
ここに見られるようにユイスマンスは修道院滞在中，神と悪魔からそれぞれ働きかけがあったこと
を認めている。ただ，すでに述べたように日記の内容全体から判断するかぎり，『出発』で描かれて
いるような「神秘体験」をユイスマンス自身が体験したと言い切ることはできない。日記に書かれて
いるのは，魂が激しい苦痛を味わったこと，そして魂と身体が分離するのを感じた，という二点だけ
だ。デュルタルの回心はユイスマンスの体験をなぞったものでは断じてない。デュルタルの回心を首
尾一貫した説得的なものとしたのは，小説の構想執筆の過程なのであり，ある意味，ユイスマンス
自身の回心も，この神秘体験を練り上げていく過程で，エクリチュールの実践として事後的に形成さ
れたと考える方が自然なのだ。
デュルタルに信仰に至る最後の障害を克服させた論理とは何だろうか？
ユイスマンスは，17世紀スペイン神秘主義に発想を得た神秘体験と，ブーランの神秘的身代わり
の秘儀を結びつけ，苦痛がもつ浄化作用昇華作用に訴える。苦痛はある時には，鋭い刃をもった鉋
か鑢のように，古い人間のすっかり硬くなった皮膚を削り取る。また，ある時には苦痛は，魂の底に
沈澱した穢れを消毒する洗剤や塩素として作用する。自分自身に向けられた攻撃性であり，否定性の
ダイナミックな力を帯びた苦痛は，ここで，魂と身体を分離し，両者を再び和解させるために介入し，
その衝撃を受けて，淫欲の穢れ 悪魔的な流体 は，欲動のエネルギーを除去され無害となる。
いや，ブーラン＝ユイスマンスの流体の原理に従えば，穢れと苦痛とは，両者とも「通底器」のよう
に，あるいは，次のようなデュルタルの表現を用いれば神の手の中のスポンジのように，互いに交換
可能であり，穢れは直接苦痛に置き換えることができるのだ。
デュルタルは，この聖人（＝十字架の聖ヨハネ）が明澄で力強い精神の持ち主であり，魂のもっとも冥
で，もっとも未知の変化を説明し，この魂を扱う神の操作を見破り，その過程をつまびらかにしたことを理
解した。神は，御手のなかに魂をつかみ，スポンジのように押しつぶす。次に，手をゆるめて，苦痛をいっ
ぱいに染みこませ，そうやって魂が苦痛でいっぱいに膨らむと，今度はさらにそれを絞り上げて，血の涙を
したたらせて，浄化するのだ。47
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『大伽藍』の中で，ユイスマンスはデュルタルに聖テレサの魂の城と，エドガーアランポー
EdgarAlanPoe（18091849）のアッシャー館とが融合した奇妙な家のイメージを用いて，「暗黒の
夜」の試練を通り抜けた後の魂の状態を語らせている。
デュルタルの魂の城は長い服喪の後のように，誰も住んでいなかった。ただ，部屋の扉は開け放たれ，告
白した罪や，死に絶えた過ちの亡霊が，不安におびえる館の主アッシャーの妹のように，城の中を彷徨った。
エドガーポーの小説にでてくる哀れな病人同様，デュルタルは，階段室のあたりで，足音がきしんだり，
扉の向こうに恨めしげな叫びを聞いて，怖気をふるうのだった。
しかし，過去の大罪の亡霊は，輪郭がぼやけたままで，凝固してはっきりした形をとることはなかった。
あらゆる罪のなかで，もっとも執念深く，デュルタルをあんなにさいなんだ官能の罪もついに口を黙し，も
う彼を悩ませることはなかった。48
カトリックに回帰した後，ユイスマンスは，正当信仰の教条に背くまいと努力した。罪は，司祭の
前で告白され，罪の許しを受けた以上，デュルタルが彼の性的欲望が無害な亡霊となったというのは，
しごくまっとうな話だ。これは，同じ『大伽藍』の4章で，ユイスマンスの日記の表現を再利用する
形で「私に起こったことから判断すると，最初の聖体拝受によって悪魔の活動は激しくなったが，二
度目の聖体によって，鎮圧された」49と述べていることとも符合する。
しかし，ユイスマンスのシステムの中では，「非物質化された」流体的存在は，しばしば，「亡霊，
幽霊」を表す ・larves・という名前で呼ばれたことを思い出していただきたい。空虚で寒々とした
「内部の城」，デュルタルの心的空間の内部をさまよう幽霊の姿は，彼らの流体的な起源を示してはい
ないだろうか？ それらは，欲動のエネルギーの備給を絶たれ，もはや「凝集」するだけの力も固さ
も失った悪魔的な流体のなれの果ての姿ではないのだろうか？
いずれにせよ，このようにして一種の昇華のプロセスが完了したことになる。身体と魂ははっきり
と分離され，望ましいバランスを回復する。これまで食物を受け付けなかったデュルタルの胃腸も快
適に動き，食物は，何の問題もなく消化されていく。
VIII.
この一連の論考をひとまず終えるにあたって，ユイスマンスが魂と身体の関係をどう考えていたの
かについて，ちょっとした注記を付して結論に代えたい。これら二つの審級のうち，ユイスマンスは，
あたかも，身体が魂とは独立して働く意志を持っているかのように，リビドー的であり，またセミオ
ティックな身体に明らかに第一義的な重要性を与えている。デュルタルは，ユイスマンスの日記の内
容を今度はほとんど一字一句そのままに書き移すといった感じで，前日，「暗黒の夜」で体験したこ
とを要約した後で，次のように自問している。
そして，こうしたことはすべて，そう感じられ，そう理解され，それ自体は単純なことのように見えるが，
ほとんど説明はつかない。あの時，肉体が魂を助けに飛んできて，おそらくは魂の意志をくんで，くずおれ
ようとする魂を引き起こしたようにみえたが，全く理解不能だ。どうして肉体はわけもわからぬ行動を起こ
し，突然あれほど強い決意を見せ，万力のような力で自分のつれあいを抱きかかえ，魂がどこかに逃げだそ
うとするのを押しとどめたのだろうか？
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いずれにせよ，デュルタルにとって，カトリック回帰とは，健康で規則正しい胃腸の蠕動運動に他
ならない。ちょうどデゼッサントにとって，栄養浣腸で人工的な栄養をとることが，閉鎖空間の崩
壊を押しとどめる最後の防衛手段であり，妥協的な解決であったように。
私の胃は，元気になり，絶対に無理だと思っていた食事にもよくがんばって耐えている。それにひき換え
私の魂ときたら，いつもぐらぐらしていて乾ききっていて，なんともろく，ひ弱なことだろう。50
もう一度確認しておくが，ユイスマンスのカトリック回心と彼の文学との関係は，通常想定されて
いるように，回心の結果として回心を語る文学が生じたと考えるべきではない。ユイスマンスの回心
とは，エクリチュールの創造的解体を通じて初めて生じることが可能であった彼の欲望の布置の変化
の謂いであり，それ自体が死と否定性を掛け金にしたエクリチュールの冒険なのである。
註
1 この論考は筆者のユイスマンスに関する研究書『ユイスマンスとオカルティズム』（新評論社より2009年4
月に刊行予定）を構成する1章として構想されたものをもとに，加筆修正したものである。
2 Journaldel・abbeMugnier,le13janvier1892,MercuredeFrance,1985,pp.6566.
3 拙稿「ブーランとその教理―マリア派異端とユイスマンス（その3）―」，昭和女子大学『学苑』平成19年
10月号，pp.（23）（35）
4 Lettredateedu26juilet1891,citeedansAndreduFresnois,UneetapedelaConversionde
Huysmans,d・apresdeslettresineditesaMmedeC(ourriere),Dorbon-ane,1912,pp.2627.
5 ジャンヌドマーテルJeannedeMatel（15961670）「受肉した御言葉」を広げる修道院をパリ，リヨ
ン，ストラスブール，アヴィニョンなどフランス各地に設立した。
6 LaCathedrale,ChristianPirot,1986,p.50.
7 LaCathedrale,p.51.Cf.MauriceVloberg,・LespelerinagedeMadameBavoil:I.LesNotre-Dame
delabanlieue・,inBuletindeLaS.J.-K.Huysmans,N
｡
42（34eannee）,1961,pp.315329.,Paul
Courant,・La premierebiographedeMadameBavoil:JaneMisme・,suivideJ.Misme,・la
gouvernantedeM.Huysmans（Figaro,6janvier1899）・,inBuletindelaSocieteJ.-K.Huysmans,
N
｡
49（38eannee）,1965,pp.311317.
8 EnRoute,ChristianPirot,1985,pp.8283.
9 EnRoute,p.82.
10 EnRoute,p.105.
11 EnRoute,p.84.
12 EnRoute,p.84.下線部筆者（以下同）。
13 La-Haut,MsA,B.N.,N.a.fr.15381,1893,folio169,l.1215.MsB1,Particulier,1893も，MsA
と内容的にほぼ同じ。
14 EnRoute,MsB2,folio45,l.32folio46,l.4.
15 EnRoute,p.90.
16 EnRoute,MsB2,folio46,l.2328.
17 悪魔的な娼婦フロランスの問題については以下の拙稿を参照。「悪魔的娼婦と生化学的神学 ユイスマン
ス『至高所』から『出発』へ」，季刊『現代文学』N
｡
68，2003年3月12日，pp.119.;「少女の身体をした
悪魔的娼婦 ユイスマンスの世界から現代の少女たちへ」，『トーキングヘッズ叢書 N
｡
36，胸ぺった
ん文化論序説』，アトリエサード/書苑新社，2008年11月，pp.8287．
18 EnRoute,pp.199200.
（19）
19 亡霊と流体の関連性については，以下の拙論を参照。「『彼方』における流体説―マリア派異端とユイスマ
ンス（その4）―」，昭和女子大学『学苑』平成20年3月号，pp.（36）（48）.
20 La-Haut,p.39.
21 EnRoute,p.95.
22 Cf.MilceaEliade,NaissanceMystiques,Paris,Galimard,Col.・Essais・,1959.;SimoneVierne,
Rite,Roman,Initiation,P.U.deGrenoble,2eed.,revueetaugmente,（1973）,1987.
23 EnRoute,pp.249250.
24 ・63LettresineditesdeJ.-K.HuysmansaGustaveBoucher・,inBuletindeJ.-K.Huysmans,
N
｡
64,1975,p.18.
25 EnRoute,pp.9899.
26 EnRoute,p.97.
27 EnRoute,p.108.
28 EnRoute,pp.107108.
29 La-Haut,MsB,folio24,l.2125,La-Haut,ed.critiquedeM.Barriere,P.U.deNancy,1988,p.38.
30 JuliaKristeva,Aucommencementetaitl・amour,Hachette,1985,pp.3637.
31 JuliaKristeva,Sensetnon-sensdelarevolte,Fayard,1996.
32 この過程についてはジークムントフロイト，「自我とエス」（1923年）を参照。ジークムントフロイト
『フロイト全集18巻』，岩波書店，2007年。
33 Cf.AndreGreen,Letravaildunegatif,Col.・Critique・,1993.
34 JuliaKristeva,Sensetnon-sensdelarevolte,op.cit.,p.124.
35 GeorgesBataile,L・experienceinterieure,Galimard,Col.・Tel・,［1943］,1992,pp.6768.
36 EnRoute,p.90.
37 EnRoute,p.264.
38 EnRoute,p.270.
39 La-Haut,ed.CritiquedeM.Barriere,p.62.
40 La-Haut,op.cit.,p.62.
41 TheodoreRenouard,vicomtedeBusssiere,Fleursdominicainesoulesmysteresd・Unterlindena
Colmar,Paris,1864.
42 なお，この挿話自体は，バヴォワル夫人と切り離された形で，『出発』第1部第4章にすでに登場している。
43 EnRoute,p.279.
44 EnRoute,p.280.
45 EnRoute,p.280.
46 J.-K.Huysmans,・JournalintimealaTrapped・Igny,19au19juilet1892・,FondsLambert9,
folio5,l.1525.,folio6,l.13.
47 EnRoute,p.283.
48 LaCathedrale（1898）,p.46.
49 EnRoute,p.289.
50 EnRoute,p.289.
（おおの ひでし 総合教育センター）
（20）
